PIO FILIPPANI-RONCONI 


Note sulla soteriologia e sul simbolismo cosmico dell’ « Umm’ul-Kitab » 


Nel donarmi una copia della sua pregevole opera L'Islam da Maometto 
al secolo XVI, la signora Veccia Vaglieri vi apponeva, con molta gentilezza, 
la dedica: « al dottor Pio Filippani-Ronconi, perchè non scordi il suo vecchio 
amore per l’Islam ». Il presente studio, pertanto, vuole essere l’inizio della 
mia risposta ad una esortazione così lusinghiera. 

Essendo io indianista, tratto, naturalmente, la meno islamica fra le 
settantatrè sètte in cui, secondo il noto kadit, si sarebbe diviso l'Islam nei 
secoli successivi al Profeta e, fra tutte le opere ismaelite, mi occupo proprio 
di quella che, forse, presenta i caratteri più gd/i, rispetto alla guluwwat che 
caratterizza buona parte di loro. D'altra parte, i numerosi elementi di questa 
opera che, a parer mio, risalgono a concezioni tantriche vajrayāna e sivaite, 
misti ad abbondante materiale di origine manichea, me la rendono partico- 
larmente familiare e giustificano anche in sede filosofica, mi sembra, il fatto 
che l’area della sua diffusione sia strettamente limitata alle soglie immediate 
del mondo indiano, agli estremi limiti di quello iranico. 

Ringrazio per essere stato invitato a rendere il mio modesto omaggio 
all’Illustre Studiosa che, senza saperlo, ispirò i miei esordi orientalistici quando 
ero ancora un ragazzo. Spero che questo lavoro, pur essendo di argomento 
alquanto peregrino, torni a Lei gradito. 


* 
® x 


Il testo esaminato è l’edizione dell’Umm’ul-Kitàb fatta da Vladimir 
Ivanow in Der Islam, Band 23, Heft 1/2, Leipzig 1936. A questa edizione 
si riferiscono i numeri delle pagine riportati dal testo trovato da I. Zarubin 
in Shughnan nel 1914, successivamente conservato nel Museo Asiatico del- 
l'Accademia Russa delle Scienze a San Pietroburgo. 

Gli argomenti trattati nel presente studio sono i seguenti: 

1) Il problema delle fonti; 

2) Ermeneutica e soteriologia: 

3) Il simbolismo dei mondi; 

4) Un brano del testo: la Questione V», 
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1) Z problema delle fonti. 


I problemi posti dall’Umm’u/-Kitàb sono essenzialmente di due nature: 
ideale e storica. Si tratta non solo di stabilire l'epoca e le circostanze della 
sua redazione, ma anche di interpretarne i simboli per riconoscere, di là dal- 
l'aspetto formale, le correnti di pensiero che ne hanno ispirato i motivi reli- 
giosi e filosofici, sceverando, quindi, gli strati che compongono il testo ed 
accertando, di conseguenza, le trasformazioni, le aggiunte e le eventuali 
riduzioni che esso ha subito nel corso dei secoli. Si accennerà qui ad alcuni 
elementi del problema, che verrà approfondito nello studio che accompa- 
gnerà la nostra prossima traduzione di tutta l’opera. 

La questione delle fonti non è semplice, sia perchè sono molte le scuole, 
sètte e correnti che hanno concorso all'elaborazione di questo singolare 
documento, sia perchè le idee ed i miti di quest'opera spesso non le sono per- 
venuti direttamente dalla sètta che li elaborò, ma attraverso la probabile 
mediazione di altre scuole. Appare però evidente da una prima lettura che le 
sue principali componenti, oltre a quella islamica che le conferisce l'aspetto 
generico di $7°2 estrema (la stessa « facies» ismaelita sembra piuttosto «a 
posteriori », come di un’affiliazione voluta; Ivanow ! la nega addirittura), 
siano da ravvisarsi in elementi di chiara origine manichea (molto rilevanti: 
ad esempio la doppia evocazione dei mondi, la contro-creazione di Ahriman 
con luce non propria, i sette combattimenti di Salman-« Spiritus Vivens », 
la caduta ed il riscatto di Adamo dal mondo materiale, l'origine ahrimanica 
dei corpi planetari, la rigorosa condanna del sesso ecc.), in elementi cosmo- 
gonici di origine gnostico-qabbalistica (piuttosto che gnostico-ellenistica) 
ed in concezioni di origine iranico-mazdea (ad esempio l’angelologia, le con- 
cezioni relative ai tempi-persone, la funzione di Salman, contemporanea- 
mente archetipo di tutta l'umanità, nel senso della daéna zoroastriana, e 
suo Salvatore, come Sao$yant mazdeo). Ci sembra, inoltre, che tutte queste 
dottrine, facilmente identificabili, siano state animate da insegnamenti sote- 
rici ispirati a qualche forma di Yoga non settario (forse di Jñňāna o di Rāja- 
yoga), implicante lo sviluppo e l’illimpidimento dei piani di coscienza superiori 
(« dalla testa al cuore » e viceversa, per usare l’espressione dello stesso U. K..), 
cioè di quelle sfere di consapevolezza e di creazione che la tradizione yoga 
identifica ai centri sottili djfia-, visuddha- ed anahata-cakra 2, Una simile 
disciplina meditativa può essere stata accolta da una sètta manicheizzante, 
che rigetti, cioè, l’uso delle forze più intime all'essere vitale e senziente (lo 


1 Vladimir Ivanow, Notes sur Ummul Kitab des Ismaëliens de l'Asie Centrale, in 
Revue des Études Islamiques, 1932, IV, pp. 431-433. 
2 Safcakranirîpana, ed. A. Avalon, London 1913, versi 22-49. 


(3] Note sulla soteriologia, ecc. 113 


Adam-i madmūm, personificazione del rūh-i hissiva, neU, K.), le quali 
servono, invece, di appoggio alle altre forme di yoga. 

Come appare perspicuamente nella traduzione di una Questione del’ U. K. 
che si presenta in seguito come saggio, tutte le concezioni suaccennate sem- 
brano essere in funzione ad intuizioni « ordinative » antichissime, come quella 
della Pentade sui diversi piani dell’evotuzione cosmica ed umana. Questa 
teoria, in particolare, ci sembra non solamente mutuata attraverso il Mani- 
cheismo, ma più direttamente derivata da quella buddhistica dei Pafica- 
tathagata (i cosidetti cinque DAyani-buddha), che ebbe come sua sede geo- 
grafica di sviluppo e formazione proprio quella zona Uddiyana-Swat, con- 
tigua alla regione Shughnan-Wakhan-Citral, dove sono state trovate le copie 
finora note dell’U.K. L'opinione può essere anche confortata dalla conti- 
guità di tempo, oltre che geografica. Mantenendo, infatti, un'alta datazione 
dell’U. K., cioè il n/vm secolo 3, accettabile anche per l’arcaicità del linguaggio 
in cui è redatto, quest'opera sarebbe di ben poco posteriore alla definizione 
della dottrina della mistica pentade da parte di maestri come Indrabhiti, 
sovrano nello Swat vissuto sul finire del vii secolo, Padmasambhava, il suo 
celebre figlio adottivo (oriundo dell’attuale Kafiristàn), missionario in Tibet 
(anno 747), e Nagarjuna «II°» (anno «a quo» 645)4, ecc., dottrina che 
nell’U. K. appare già minuziosamente articolata, come si vedrà in seguito, 
secondo una vasta gamma di significati, estendentesi dalle funzioni del Ple- 
roma nel mondo divino — quello della Jbdã’, per intenderci — all’attività per- 
cettiva dell’uomo sul piano sensibile. Inoltre, il fotismo che prevale in tutta 
la complessa simbologia dell’U. K. rafforza l'impressione — evidente sin dalla 
prima lettura per qualunque indianista — che, se le parti drammatiche di que- 
sta opera evocano inconfondibilmente motivi manichei, quelle cosmologiche 
hanno frequentemente l’aspetto di un tantra del genere sarigiti. Del resto, 
un forte influsso indo-buddhista su di un’opera persiana essenzialmente 
gnostica ed esoterica non dovrebbe suscitare sorpresa, ove si consideri la 
frequenza del caso opposto, di tantra tibetani, a tacere di opere bon-po, 
che rivendicano origini fa-zig (= /dgtk, quindi iraniche) 5: nel notissimo 
K'a-ce-pa lu l'Ente Supremo viene indicato col nome «go-brda» (pron. 
ko da; pers.: hodā, Dio)! 


2) Ermeneutica e soteriologia. 


In ogni caso, come si è detto, il problema principale dell’U. K., quello 
che deve precedere qualunque teoria storica o settaria, risiede nella interpre- 


3 H. Corbin, Histoire de la Philosophie Islamique, I, Paris 1964, p. 111. 

4 Gulyasamajatantra, or Tathagaguhyaka, critically edited by B. Bhattacaryya, Ba- 
roda 1931, Introd., p. xxx. 
5 Cf. M. Carelli, Lamaismo, Torino 1952, p. 51. 
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tazione dei suoi motivi fondamentali: questi sono cosmologici (come il brano 
che si presenta tradotto a seguito), soteriologici ed escatologici, sempre in 
chiave psicologica, come il testo medesimo dichiara espressamente ed insi- 
stentemente (...« la sfera celeste x rappresenta la facoltà dell’anima z; la tale 
fase dell’apocalisse simboleggia l'esaltazione della talaltra funzione dello 
Spirito, eccetera eccetera »...). Queste precise indicazioni presuppongono evi- 
dentemente che il devoto compia su se stesso, attraverso la lettura, una vera 
e propria opera di ascesi o catarsi che lo conduca a realizzare interiormente 
le verità esposte nel libro in modo simbolico. La condizione in cui questo 
ta'wil si invera (nel senso etimologico del termine, di sostantivo verbale di 
«awwala» = ricondurre una cosa al suo principio, al suo archetipo — ope- 
razione fondamentale di tutto lo ‘irfàn, specialmente nella Sa) è quella del- 
l'immaginazione estatica, hayãl, per cui esso diventa il fath, che il Corbin molto 
‘opportunamente traduce « interpretatio victrix», cioè la realizzazione ani- 
mica del simbolo, la vittoria sulla sua pristina alterità, e fenomenologicamente 
si manifesta come « lumen victoriale » o « gloria », gadd. 

Fath, gadd, payal6, assieme ad ‘agl, intelletto (sottinteso « agente », 
fa‘ al) e nafs, anima (che sono i due poli-limite fra i quali si tesse la loro azione), 
sono le cinque potenze archetipe ? attraverso le quali il Pleroma opera e 
si riflette nelle diverse sfere (v. 113 e sgg.). 

Questa concezione fondamentale, che in verità riconduce PU, K. al- 
l'ambito ismaelita, si riallaccia ad una «tipizzazione» del simbolo che è 
tipicamente iranica, per non dire mazdaica. Cioè a dire: un evento, una idea 
filosofica, un mito particolare non evocano solo un concetto astratto che ne 
sia la spiegazione o un'idea morale, bensì simboleggiano, « indicano » (... « da- 
lil ast bar»...) un essere reale, una persona (salis), che riveste il carattere di 
«angelo » (malak, ferestéh). Tale angelo, o èyoņyooówv, è la dimensione intel- 
legibile dell’evento, del fatto o del concetto. Tutto l'insieme di questi angeli- 
significati costituisce un mesocosmo simbolico (‘lam al-mitàl) ed operativo 
che, attraverso la concreta esperienza animica dell’uomo, media il rapporto 
fra macrocosmo (‘4lam-i buzurg) e microcosmo (‘alam-i kūčik). 

Ermeneutica (ta’wil-i batin, 355) e soteriologia (nagar wa rasîgari, 
323) sono pertanto, nell’U. K., i due termini dell'equazione spirituale che 
l’uomo deve risolvere, operando in sè secondo il simbolo. In questa opera, 


$ Corrispondenti agli arcangeli Gabriele, Michele e Serafiele. Per la tipologia ed il 
complesso simbolismo di queste tre energie-arcangeli v. lo studio preliminare di H. Corbin 
Kitàb-e Jami'al-Hikmatain di Nasir-e Khosraw, Téhéran 1953, pp. 91-112. 

7 Sorge spontaneo ravvisare un’analogia con le cinque $akti nelle quali si articola la 
parā-śakti, sia nel Trika che nello Saiva-siddhanta, ad esempio con le sette pentadi esposte 
da Ksemarzja nel suo commento al Pratyabhijfiahrdaya, sūtra 7, edito da Jaideva Singh, 
Dehli 1963, p. 53; egualmente con la pentade fondamentale dei Paficaratra vişņuiti, cf. 
F. O. Schrader, Introduction to the Pāñcarātra, Adyar 1916. 
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lo ‘ālam-i buzurg non è, però, il cosmo che l’uomo soggettivamente contem- 
pla fuori di sè ed altro da sè, come insieme di corpi celesti ecc. (in seguito 
ad una sussunzione mentale dovuta all’influsso ahrimanico, Q. VII, VIII, 
IX), bensì il mondo archetipale delle idee, evocato dalla cinque persone- 
attributi-membra di Dio (...pang gawdril-i malik-i taʻālà 411, 412), attra- 
verso le sette intelligenze (molto simili, invero, ai « Sette Palazzi » — hekélot — 
della Qabbalah), che agiscono nelle nove gerarchie o cori angelici (dieci, se 
sommate a Salman-Spirito Santo, come le dieci sephiròt allorchè fra loro 
si conta Hokmah, o Adyos, principio attivo di Dio agente nell'universo, che 
la Qabbalah identifica ad Enoch, quindi allo Hidr musulmano. 

Il Microcosmo, invece, è l’immagine delle essenze celesti che l’uomo 
percepisce riflesse sullo schermo della sua condizione terrestre di vita, misura 
della propria impotenza ad essere autonomo principio di se stesso (la terra è, 
nell’U, K., identificata al cuore, 112, 303-306, ed è espressamente dichiarata 
come luogo di esilio dell’Adamo prigioniero, caduto dal « paradiso-cervello », 
Adam-i habsi, o Adamo « resistente», Adam-i mu'tarid). Tale immagine 
è funzionalmente capovolta, e perchè priva del dinamismo proprio alla sfera 
divina donde procede, e perchè rispecchiata nell’oggettività di un mondo 
privo di iniziativa e spiritualmente morto, in quanto ripete nella natura un 
moto ricevuto da fuori. Il mondo, infatti, è concepito dall’U. K. in parte 
artificialmente animato da Ahriman-‘Azaz’il con luce presa a prestito dal 
Signore (...wa “Azaz'il [129] az Malik-i ta‘alà nùri be-‘Gryat dast) e, in parte, 
costruito da Salman, Spirito di Vita Cosciente (rūh al-hayat-i nafiga) con 
le spoglie del vinto Ahriman (...in dad-6ò diam wa kū kamm wa urvar-ò 
nabatàt az kundew-yi [186] Ahriman and), edificato, cioè, con la negazione 
metafisica dello spirito stesso, l’opacità assoluta. 

Il punto di incidenza fra le due direzioni, quella divina, inesauribilmente 
creatrice, e quella ahrimanica, essenzialmente negatrice, è concretamente 
simboleggiato dal cuore, che PU. K. identifica alla condizione di vita terre- 
stre (wa zamin del ast, 113). 

La disposizione a croce dei ventricoli e delle orecchiette del cuore (338- 
341) rappresenta, infatti, l’intersezione 8 e la mescolanza (la mazdaica e ma- 


8 Nell’'U.K. il cuore non è soltanto la sede di caduta di Adamo - evento storico e 
psicologico — ma è anche l’immagine riflessa del cielo (il « cielo inverso » della gnosi alche- 
mica — vedasi il passo 346, ove si afferma che, all'avvento della giyama, la terra del cuore 
diventerà terra del cielo, la giyama inverandosi come il capovolgimento della funzione ter- 
restre del cuore, 345-346, e la sua restituzione all’archetipo celeste). Pertanto, la struttura 
del cuore (339-341) è il riflesso della struttura del « cervello-cielo-paradiso » (363) ed i 
suoi 6 hudid rispecchiano i sci asterismi (eš setàré'i bait’ul-ma'mir, 362-363) ruotanti 
attorno al Sole-A6yos (āftab... wa nutą, ibidem). Quindi, la forma sottile del cuore è celeste, 
se pure la sua funzione è quella di fare da supporto ai processi di percezione e di vita del 
sentire che si attuano nell’esistenza terrestre condizionata, come si è visto, da Ahriman. 
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nicaica « gumežišn»)9 fra l'impulso cosciente (nu, personificato in Sal- 
män) proveniente dall’alto e quello concupente (che patisce, cioè, l’innata se- 
parazione da un mondo sussunto esteriore), insinuato da Ahriman (221, 


228 e 340), per il quale si perpetua la soggezione dell’uomo al dolore, all’im- 
potenza ed alla morte. 


Come è noto, PU. K. afferma esplicitamente, senza ombra di taqīya nè 
di mezzi termini, la teoria delle ripetute vite terrestri dell’uomo, non solo 
procedenti verso il futuro, ma anche ripetentisi in epoche cronologicamente 
trascorse 10 (258-386 e sgg.), in seguito alla affinità animica dell’individuo 
particolare verso uno degli spiriti-guida dei cicli precedenti e di quelli futuri 
(Adam / rali mu‘tarid; Nuh / rūk'ul-imān; Tbrāhīim | rūkul-fikr; Mūsà / 
rak'ul-gabarît; “Isà / rūłul-‘ilm; Muhammad / rūķul-‘aql; Qim | raful- 
quds sdfi; Q. 23, passim), fino al totale riassorbimento (395-410) della 
luce, imprigionata nelle sue facoltà animiche inferiori e nel microcosmo, 
nello äxerpov della luce divina (o «azal» — eternità preesistenziale). La sin- 


Questa forma sottile (/a/i/2), « generata dalla hierogamia (izdiwa}) di Spirito e di Anima, 
appare in ogni profeta, come luogo di discesa dello Spirito. Il cuore ha una faccia rivolta 
allo Spirito, che è la sede delle sue visioni, ed una faccia rivolta all'anima, che è il luogo 
delle sue conoscenze » (H. Corbin, op, cit., p. 99). Nell'intersecarsi delle due direzioni, che 
danno luogo ai quattro spazi interni al cuore, può ravvisarsi l’immagine mistica della Croce 
cristiana, che Abū Ya'qib Seğestānī (secolo Iv), nel suo Kirdb al-Yandbi' (32, par. 147- 
148), identifica strutturalmente alla medesima Jahāda islamica, come pure la congiunzione 
fra le due dimensioni, quella verticale (rabagat af-fîl), o longitudinale, e quella orizzontale 
(tabagar al-‘ard), o latitudinale, proprie, secondo lo Išrāq, alla processione delle Gerar- 
chie (v. H. Corbin, Oeuvres Philosophiques et Mystiques de Shihabaddin Yahya Sohrawardi 
(Opera Metaphysica et Mystica II), Téhéran 1952, p. 43). L'Adamo prigioniero nel cuore- 
mondo rammenta anche potentemente l'immagine manichea dello Jesus Patibilis, l'aspetto 
patetico del Gesù Splendore, che deve venir salvato perchè è crocifisso sulla materia, in 
cui la sua anima luminosa è mescolata. Cf. F. C, Baur, Das manichdische Religionssystem, 
pp. 71-77, 211, 395. Come il cuore, così pure la forma umana è l'immagine sulla terra del- 
l’Anthropos celeste (Adam-i rūhāni, Adam-i dä'im, 293, 337, 408, 409), a cui si riferisce 
il noto insegnamento dell'Imim Ğaʻfar aş-Şädiq: «La Forma umana è Ja suprema testi- 
monianza per cui Iddio attesta la sua creazione, Essa è il libro che Egli ha scritto di Sua 
mano. Essa è il Tempio che Egli ha edificato mediante la Sua saggezza. Essa è la riunione 
delle Forme di tutti gli Universi. Essa è il compendio delle conoscenze rivelate della Tavola 
Segreta (Lawh mahfüz). Essa è il teste visibile che risponde per tutto l'Invisibile (gaib). 
Essa è la garante, la prova contro ogni negatore. Essa è la Via diritta gettata fra il paradiso 
e l'inferno ». (trad. di H. Corbin, op. cit., p. 65). 

9 V. Ayātkār i Zamaspik, ed. e trad. da G. Messina, Roma, 1939, 11/6. V. anche Fihrist, 
p. 88, trad. Flügel (a proposito dell'imtizàg o mudahala, con cui an-Nadim e a$-Sahrastàni 
traducono il termine iranico). 

10 Ciò che implica, evidentemente, una concezione del tempo-persona, come insieme 
di cicli — ognuno dei quali in sè « perfetto » e concluso - riflettenti ognuno, nello spazio-tem- 
poralità, la funzione di una gerarchia, che si « tipifica » in un profeta particolare. Pertanto 
tali cicli, non dissolti in un indefinito « passato », sono suscettibili di venir rivissuti nel loro 
archetipo, sempre presente, da chi a loro interiormente si adegui. 
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golare concezione, mista di almeno tre teorie, quella indiana e buddhista 
delle ripetute vite terrene, quella manichea, del riscatto della luce dalla psiche 
invischiata nella materia, e quella iranico-ismaelita dei successivi cicli di pro- 
fezia e salvazione, dà la misura dell’eterodossia (per non dire della scarsa 
islamicità) dell’opera. 

Ora, continuando sull’argomento della salvazione, il riscatto dell’uomo, 
come individuo e come genere, consiste essenzialmente nella sua liberazione 
dal rapporto col mondo materiale, mediato da una parte dalla vita dei sensi 
(rūh-i hissiyya) e, dall’altra, dalla brama verso l'oggetto (rūh-i sahwat), il 
cui limite e simbolo estremo è la concupiscenza che lo porta alla generazione 
(204-212). La donna, sul piano terrestre (non certo su quello celeste, chè 
il testo ci presenta una meravigliosa immagine, a p. 212 e sgg., di « So- 
phia »-Fatima nel paradiso, in veste di «creatore», /fir) costituisce, pertanto, 
il simbolo del peccato ed il suo concreto strumento (204), secondo la nota 
concezione manichea. La promessa di astenersi dal rapporto con le donne, 
in cambio del futuro invio di Gabriele, fu il primo patto che gli uomini strin- 
sero con Dio, allorchè si trovarono ad essere caduti nella condizione terre- 
stre di vita (ibidem). Questa circostanza che è, in fondo, il preludio alla storia 
dell’umanità, univocamente volta alla restaurazione di Adamo nella sua sede 
primordiale, fu dovuta ad una disobbedienza « provvidenziale » 11, il così 
detto « spirito di resistenza » (rf-i mu‘tarid), che attualmente abita nel cuore 
di ogni uomo «nella casa del vento puro » (dar hane'i bad-i pak, 325): la 
sua salvezza avverrà allorchè tale spirito compirà il movimento inverso a 
quello che lo portò alla discesa (cioè risalendo ai due gradi superiori, habsi, 
prigioniero, e muntazira, speranzoso), e testimonierà che non v'è altro Si- 
gnore che lo spirito luminoso e cosciente (326). Lo « spirito di resistenza » 
è per tutto il testo il simbolo dell’umanità attuale, a cui viene riconosciuto, 
dunque, un posto eminente nell'economia divina. È interessante apprendere 
come, secondo U. K., Adamo ed Eva caddero dal « paradiso-cervello » 
(sar disman ast, magz behest ast, 306) non per la tentazione di uno spirito del 
male, bensì di due, il « serpente» (Mar) ed il « pavone » (Ta’ùs), che, nel 
seguito del libro, sembrano più o meno da identificarsi rispettivamente ad 
Ahriman-‘Azaz’il e ad Iblis, che poi sarebbe il nostro Lucifero. I quattro, 
Adamo, Eva, Mar e Ta”s, caduti nella terra—cuore, si allogano nelle rispet- 
tive « case », dando luogo alla « mescolanza » di cui si è già parlato. Ognuna 
di queste « case » è l’immagine riflessa di uno dei fiumi del paradiso (312), 


11 La «provvidenzialità » della storia umana, che nasce col peccato originale, è rico- 
nosciuta anche dal più puro Islam, che ne reca testimonianza col passo coranico 33, 72: 
«Noi invero abbiamo proposto il deposito dei nostri segreti ai Cieli, alla Terra ed alle 
montagne: tutti hanno rifiutato di assumerlo ed hanno tremato per esso. Se ne è addossato 
l’uomo: egli è davvero un violento ed uno sciocco! ». 
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presiedendo ognuno di loro alla funzione di un'attività sensoria, che in sè, 
‘pertanto, è libera (rds?) dalla prevaricazione senziente (212-213). 

Resta però in cielo il prototipo dell’uomo, non tocco da peccato e deca- 
denza. Si hanno, quindi, tre Adami: uno celeste, che non ha bisogno di ri- 
scatto alcuno, uno mediano, abitante nel cuore, che è il soggetto della salvezza, 
uno inferiore, che vive negli istinti, per il quale non esiste possibilità di riscatto 
(la medesima conclusione pessimistica che per il f6os manicheo!). In questi 
tre si riassume tutto il dramma cosmico della creazione dei mondi, della ca- 
duta dell’uomo e della sua redenzione. Questa si attua attraverso due momenti 
fondamentali: 

Il primo è un atto di apertura speranzosa (munzazira) dello « spirito di 
acquiescenza » (rūh-i mutma’inna, 234, 253), residente nel cuore (il cui arche- 
tipo in cielo è Muhammad), verso l’Imam del Tempo particolare, che è 
una specie di emanazione di Salman. Questi, per grazia (nazar) di Dio, di- 
scende come spirito-folgore dalla « cupola celeste », s’istalla nel cervello e 
manda un raggio nel cuore (240-244). Lungo questo raggio di luce, che ha 
la funzione della Colonna della Grandezza manichea 12, lo ‘amd as-subh 
(Colonna Aurorale) di Suhrawardi 13, avviene la discesa di Salman nel cuore 
(Questioni IX e XXV), ove si verifica un vero e proprio capovolgimento delle 
funzioni, rappresentato dal fatto che «il Sole sorge ad Occidente » (cioè si 
verifica il ritorno speculare dell’immagine riflessa al suo soggetto) (346-350) 14. 
A questo punto inizia la giyama, che rappresenta il secondo momento della 
redenzione. L’uomo si ricongiunge al suo archetipo, lo Adam-i da’im, attra- 
verso l’ascesa interiore dello « spirito solare » (l’anima dell’uomo diventato 
autocosciente, grazie all'intervento di Salman, 366), che chiama in alto gli 
spiriti eletti del cuore, rivelando loro la luce di profezia (nūr-inubuwwat, ibidem). 
Questa ascesa, identificata al mi*4$ di Muhammad (279), avviene lungo la «ve- 
na sottile » collegante il cuore col cervello ed il cervello col cielo (281, 282) 15. 

Lo Adam-i da'im, detto anche Adam-i kāfūrī, che è il « Signore Iddio » 
(267) « ha la sua sede collocata nel lobo anteriore del cervello » (bar magz-i 


12 Cf. H. C. Puech, Le Manichéisme, Paris 1949, p. 83. 

13 Š, Y, Suhrawardî, op. cit, dalle « Talwihāt» commentate da Sahraziri, p. 108, 
par. 83. Circa l’alternanza delle forme «subh» € «subh», v. H. Corbin, Terre Céleste et 
Corps de Resurrection, Paris 1960, p. 210. 

14 La cui fenomenologia può paragonarsi alla āsrayaparāvrtti « revulsione dell’ap- 
poggio», con cui, secondo il Mahàyàna, si invera l’illuminazione (bodhi). V. G. Tucci, 
Ratnakarasanti on Āšraya-parāvrtti, in Asiatica, Festschrift Friedrich Weller, Leipzig 1954. 

15 Cf. con le note dottrine upanisadiche e tantriche relative all’arteria susumna, at- 
traverso la quale si procede, in alcune forme di Yoga, al risveglio della potenza-radice di 
ogni realtà (kundalini-$akti), la quale poi ascende attraverso i sei centri sottili di coscienza, 
fino a ricongiungersi con lo spirito assoluto, « residente » in un centro al di sopra della te- 
sta (sahasrāra-cakra). V. Upanisad antiche e medie, trad P. Filippani-Ronconi, Torino 
1961, p. 152. Cf. anche Safcakraniripana, op. cit., v. 50-54. 
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pîsîni magam darad, 268). Questa sua sede, identificata ora al bait'ul-ma*- 
mūr 16 (267-268), ora al Picco di Adamo in Ceylon (Adam-i kafarî, keh 
Adam-i dà’im bwanand, bed-in kūh-i Sarandib [409] keh magz-i mu’ minan 
ast...), è circondata, come si è detto, dai sette spiriti giranti, tre dei quali 
portano nomi (našīdarhā, nasidarmah, nasidar-tabàn, 363) nei quali il Bau- 
sani 17 ha giustamente ravvisato quelli dei salvatori finali mazdaici (Osadar 
ecc.), come li tramanda il medesimo Denkart. 

La localizzazione che U. K. attribuisce alla sede dell’Adamo primordiale, 
con termini che non lasciano adito a dubbio, richiama potentemente all’in- 
segnamento yoghico circa la sede del « Signore dello stato di là da santi » 
detta djfii-cakra, o «disco del comando ». Esso, secondo lo Sazcakraniri- 
pana (op. cit., v. 39), è un centro sottile situato nel plesso cavernoso, al livello 
dell’intercilio. La Gherandasamhità (VI upadesa, v. 17) prescrive: « Quello 
splendore essenziato della sillaba « OM » {simbolo di Dio)si mediti, congiunto 
alla vampa, fra i due sopraccigli, al di sopra del mentale ». Il « Signore » 
ivi residente è noto anche ad innumerevoli altre opere tradizionali, non ap- 
partenenti necessariamente alle scuola Yoga: vedasi ad esempio la medi- 
tazione in punto di morte raccomandata dalla Bhagavad-gità, allorchè dice 
«...colui che si rammemori del Saggio primordiale, del Maestro, più sottile 
dell’atomo, creatore del Tutto, dalla forma inimmaginabile, dal colore del 
sole, di là dalla tenebra, [e] al momento del trapasso col pensiero immobile, 
concentrato nella devozione e con la forza dell’ascesi, sappia condurre 
tutto lo spirito vitale in mezzo ai sopraccigli costui va al Supremo Purusa 
celeste... » (VIII, 9-10). Vi è da notare, fra l’altro, che il piano di coscienza 
proprio a questo centro sottile è denotato come quello trascendente la sepa- 
razione fra oggetto e soggetto e l'impotenza nell’agire dovuta a questa sepa- 
razione. Ciò giustificava il nome di « disco del comando » e può anche spie- 
gare il titolo di hodāvand che VU. K. attribuisce all’Adam-i da'im ivi pre- 
sente, che l’Ivanow traduce semplicemente con « Dieu» (op. cit., p. 468). 
Del resto il termine è appropriato se l’autocoscienza assoluta, propria a 
tale centro, è quella stessa che, secondo il noto detto dei « Sabei » di Harràn, 
« rende l’uomo Dio » (man ‘arafa nafsa-hu ta’ allaha). 

Dallo Adam-i da'im, salendo verso il cielo, continua la giyama, che il 
testo, con profusione di simboli cromatici e riferimenti psicologici, descrive 
come una vera e propria apocatastasi dell'uomo-universo nei suoi archetipi 
spirituali che sono la pentade originaria. Questa reintegrazione dell’universo 
al suo principio primordiale null’altro è che il cammino, percorso a ritroso, 
dell’epifania dei mondi di cui tratta la Questione V, tradotta in seguito. L’iden- 


16 La cui struttura simbolica ricorda singolarmente quella della mitica città Kangdiz 
citata nello Ayatkar i Zamaspik, op. cit., VII, 3. 
17 A, Bausani, op. cit., p. 184. 
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tico procedimento è quello che il Vajrayana buddhistico riferisce al cosidetto 
bedhicitta, o « pensiero dell’illuminazione », che è l’intuizione primordiale 
dell’illuminazione, la quale conduce l’uomo a ripercorrere a ritroso il processo 
dell'emanazione dei mondi fino a ricongiungersi con l’ineffabile Fonte della 
Realtà, che è il suo vero, inconosciuto essere 18. 

Il simbolo-chiave per intendere la soteriologia dell’U. K. è indubbia- 
mente la figura di Salman, figura complessa nella quale si fondono molti 
motivi gnostici, sabei, qabbalistici, mazdaici, manichei, buddhistici e perfino 
islamici. Esso, di volta in volta, appare come il A6yoc (nutq), come il demiurgo 
gnostico, emesso dal Pleroma per manifestare le nove gerarchie (248-251), 
come il qabbalistico Metraton sar ha-pānīm operante nelle 10 sephirot, ora 
come luce « pura » (rūh-i sdft) (quindi assoluta ed incolore, come il Vajra- 
sativa mahayanico), ora come l’essenza spirituale del sole fisico (363, 366), 
ora come lo Hermes « sabeo » maestro di conoscenza, ora come i manicaici 
Spiritus Vivens (qui, rzl-i hayāt, testualmente) o il « Gesù Splendore » — 
Yisò* Zīwā 19, ora come salvatore e risanatore dell’umanità (come lo Sac- 
šyant zoroastriano). 

A voler riassumere i caratteri di questa figura, forse troveremmo una 
sintesi solo nella personificazione che Sihabuddin Yahyà Suhrawardi, secoli 
più tardi, fece dell’Intelletto Attivo (al-‘agl al-fa**ā!), identificandolo al maz- 
daico arcangelo Bahman, archetipo dell'Umanità tutta e del suo destino 20, 


3) Il simbolismo dei mondi. 


La creazione dei mondi viene concepita secondo due o più piani radi- 
calmente diversi, che solo parzialmente possono interpretarsi come i mazdaici 
menòk e getik. Il primo è quello relativo alla manifestazione degli archetipi 
spirituali, da cui discendono le 9 gerarchie; il secondo è quello su cui avviene 
l’evocazione — mediante il solito doppio appello manicheo (122-124) — della 
sfera contigua a quella mondana. Sotto a questi due piani, che con un’espres- 
sione sivaita potremmo chiamare delle categorie «pure» e «semipure », 
vi è la sfera planetare-mondana, il cui carattere fondamentale è quello di 
crescente alterità e scissione dalla vita divina: il simbolo ne è la seconda 


18 Cf. Jaidinasiddhi (di Indrabhùti), Baroda 1919, p. 75,5. 

19 Presso Teodoro bar KOnai e nel Fihrist di Ibn an-Nadim, trad. Flügel, pp. 86-90. 
Cf anche E. Waldschmidt e W. Lentz, Die Stellung Jesu im Manichitismus, in Abhandlungen 
d. Preussischen Akad. der Wissenschaften, 1926, IV, p. 36. 

20 Con singolare penetrazione, H. Corbin (Histoire de la Phil., op. cit., pp. 111-112) 
osserva, a proposito di Salman: « Salman cumule les traits de l’archange Michel et de l'An- 
thropos céleste, comme théophanie primordiale. Parce qu'il refuse pour lui même Ia divi- 
nité, ce refus le rend transparent à cette divinité qui ne peut être adorée qu’à travers lui ». 
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creazione di un Cielo e di una Terra separati, mentre nella prima creazione 
essi erano una cosa sola (...isman-6 zamīn be-āfarīneš-i awwal hwōd yekt 
būdé-and, illa mà be-d6 niméh kardim, wa yek nīméh haft tabaga’î asman 
kardim, wa yek nimé'i digar-rà haft tabaga'i zamîn, 304). Lo «status», in 
questa sfera di mescolanza, è il risultato del vario intrecciarsi di forze divine 
e di intenzioni ahrimaniche, simboleggiate dalla lotta fra i due principi, quello 
divino rappresentato da Salmaàn-Spirito Santo (che pur una volta soccombe — 
come il primo Adamo manicaico — prima di compiere i successivi sette com- 
battimenti vittoriosi, con i quali spossessa d’un lume le gerarchie ribelli, 
124-252), e quello diabolico, che pur si avvale della luce prestata da Dio per 
la sua creazione (v. supra). Questo terzo livello, caratteristicamente « impuro », 
è però ancora quello del « dramma in cielo », che precede la tentazione e la 
caduta di Adamo (Q. XXI-XXIV), di cui si è già detto. È da notare che tutto 
questo ideale trimundio forma il corpo spirituale di Adamo, non per riflesso, 
ma per immediata identità. Il sentirsene separato dipende dal fatto che Adamo, 
con la sua caduta, si è identificato ad una sola parte di se stesso, quella preci- 
pitata nell'esistenza contingente, perchè rôsa dal principio di alterità proprio 
al Negatore, sulla terra. Ma nell’U. K. è ben chiaro che inferno e paradiso, 
terra, intermundio, cielo e gerarchie, non sono altro che elementi dell’interio- 
rità umana: infatti, come si è spiegato, l’uomo compie entro se stesso, psichi- 
camente, l’ascensione — mi‘rāğ — verso i cieli e la personale palingenesi - 
qiyàma - nel principio supraceleste del suo stesso essere. Come nello Yoga, 
così in questa forma di gnosi, la redenzione si risolve in una vera e propria 
droxatdotaciz « sub specie interioritatis ». 

Nelle presenti note ci occuperemo soltanto di alcune questioni attinenti 
al primo e più elevato dei piani della creazione, quello archetipale e celeste. 

Sintetizzando la complessa e spesso contradittoria simbologia del testo, 
questa si può ridurre ai seguenti elementi essenziali, variamente combinati: 

— sette o cinque intelligenze costituenti il Pleroma, che pone in esistenza 
(ibda’) i diversi mondi, corrispondenti, per riflessione, alle entità luminose 
imprigionate nei pianeti i quali, sul piano fisico, presiedono ai sette elementi 
primi costituenti il corpo umano (Luna-midollo, Mercurio-ossa, Venere 
grasso, Sole-vene, Marte-sangue, Giove-carne, Saturno-pelle, 251-256); 

— dodici luci « archetipe ed increate» (davazdah nirhé-yi qadim nā- 
mahlūq na-dfaridéh, 61), costituenti il cosidetto Mondo delle Madri (umma- 
hat), simboleggiato dalle dodici case dello Zodiaco (barabar-i davazdah 
burg, davazdah ummahat-and, 335), le quali, riflettendosi sul piano della 
creazione materiale, presiedono alle dodici parti « spaziali » del corpo umano 
(dall’Ariete fino ai Pesci, in ordine: capo, collo, mani, petto, ventre, ombelico, 
organi della generazione, coscie, ginocchia, piedi, 251-256); 

— emanate dalle sette o cinque Intelligenze, con la sostanza tratta dal 
mondo delle Madri, si dispiegano in ordine discendente le nove Gerarchie o 
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Consessi Giudicanti (dīwān-hā), il limite superiore dei quali è il Pleroma 
e quello inferiore la volta azzurra del cielo (110-111) che, come già detto, 
PU. K. identifica alla volta cranica. Beninteso,-queste Gerarchie sono sola- 
mente le modalità o le ottave discendenti, sulle quali opera il Pleroma delle 
Cinque Persone-Intelligenze, non certo realtà di per sè sussistenti (118). 

Questa architettura dei cieli ci pone dinanzi ad un insieme di problemi, 
alcuni dei quali riguardano, come sempre, le fonti di tali concezioni, altri, 
invece, sono relativi a teorie storicamente posteriori agli insegnamenti del- 
PU. K., ma che da questi sembrano aver tratto ispirazione (beninteso, qui 
si parla degli insegnamenti, non del testo, le fasi e l’epoca della cui redazione 
possiamo solo congetturare, ma obiettivamente ignoriamo). 

Questo caso potrebbe porsi, ad esempio, per sorgenti «iraniche » im- 
mediate e dirette della cosmo-psicologia dello šayþ’ul-Išrāq, Š. Y. as-Su- 
hrawardi (ob. 587/1191), le cui fonti lontane sono invece facilmente rico- 
noscibili in elementi mutuati da concezioni esoteriche delle tradizioni « per- 
siana », ermetica, pitagorica e neoplatonica, come egli stesso ed i suoi com- 
mentatori Quțb’ud-din Šīrāzī e Šams ud-din Šahrazūrī dichiarano espressa- 
mente 21, 

Abbiamo anche qui un insieme di Oeo? &yyedo: costituenti il Pleroma 
delle Anwār qāhira, che lo šayh identifica agli Amahraspand mazdaici, ema- 
nate dall’Intelletto Agente, Bahman (il Vohu-mano, «buona mente» zoroa- 
striano), larchetipo dell’umanità (come Salman, v. supra, che nell’U. K. è 
« Spirito Vivente» e «locum-tenens », qã'im magam, di Dio) 22. Dal Ple- 
roma derivano la sfera delle Madri, che costituiscono l’ordine gerarchico 
longitudinale (fabagar at-ti!), la dimensione intellegibile del Pleroma, da 
cui nasce la sostanza sottile celeste, ed i « Signori della Specie » (arbab al- 
anwa') o « Speci splendenti » (anwã* nūriyya), che costituiscono l'ordine lati- 
tudinale (fabagat al-‘ard), rispetto alle quali le speci sono «icone» (samam). 
ciascuna, teurgia (fe/esma) del proprio Angelo: da queste derivano le « Luci 
Dirigenti» (anwār mudabbira) o « Luci Generali» (nūr espahbad), anime 
dirigenti che governano le sfere e le speci, delle quali, con la medesima ter- 
minologia militare iranica (nell’U. K. « s@/ar » invece di « espahbad ») parla 
il nostro testo alle p. 108 23. Viene indi emanato il Cielo delle stelle fisse, 


21 In Appendice alle Oeuvres Philosophiques et Mystiques ete. edite da H. Corbin, 
già citate, p. 298 del testo arabo. 

22 Sulla funzione mistica di Salmān cf. L. Massignon, Salman Pak et les prémices 
spirituelles de l'Islam iranien (Public. de la Société des Études iraniennes, N. 7), Tours (Paris) 
1934. 

23 Il termine, sia pure con diversa collocazione filosofica, si trova già nel Ménoké 
Xrat, cap. VIII, allorché parla dei dodici segni dello zodiaco a fianco di Ohrmazd, come 
altrettanti generali o comandanti d’esercito (espohbad) ecc. 
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limite fra l'universo angelico della luce (rūhābād) e l'universo oscuro del 
barzah. 

Con questa breve nota non intendiamo compiere una frettolosa identi- 
ficazione fra i due sistemi cosmologici (mitologicamente indefinito quello 
dell’U. K., filosoficamente definito, maturo e giustificato quello dell’Isràg), 
bensì accostare le due concezioni, per porre in rilievo la possibilità che ambedue 
derivino geneticamente, ma in tempi diversi, come dimostra la più imperfetta 
articolazione delle dottrine nell’U. K., da uno stesso insieme di insegnamenti 
di carattere gnostico che, date le esplicite dichiarazioni di Suhrawardi circa 
la « fahlawiyyat » delle sue teorie e l’implicita ammissione di una fonte mani- 
chea (del « Saggio Mani », non dell’« eretico Mani »!) 24, possiamo denomi- 
nare genericamente « iranico »-manicaici. 

Un altro problema è quello posto dalla somiglianza, già precedentemente 
rilevata, non tanto esteriore quanto strutturale, fra il numero e le funzioni 
delle gerarchie nell’U. K. e quelle che la Qabbalah conosce come Sephiròt. 
La similitudine scende fino alla nomenclatura delle diverse sfere divine (7/4- 
hiyyat, Malakitiyyat, rubibiyyat, ğabarütiyyat ecc., 152 e sgg.), ereditata 
poi dalla cosmologia islamica, ove alcuni nomi sernbrano addirittura presi 
dalla Qabbalah (Malakatiyyat, da Malkit; Gabaritiyyat, da Gebürāh ecc.) 
altri sono, invece, diversamente interpretati (del resto, anche nella Qabbalah 
la terminologia è quanto mai variabile: si ha Hesed o Gedullah, Gebūrāh 
o Din, Sedeq o Yesõd‘öläm, Malkit o ‘Ateret). Ciò, a parte l'elemento cro- 
matico, che sembra direttamente derivato da tradizioni manichee o mahaya- 
niche, forse più o meno inconsciamente viventi nell'ambiente centroasiatico 
ove lU. K. trovò la sua redazione definitiva. Comunque, i problemi ai quali 
qui si accenna, come i precedenti, verranno organicamente approfonditi 
nello studio che accompagnerà la traduzione di tutto PU. K. 25. 

Il procedimento col quale avviene l'emanazione, da parte del principio 
supremo, delle gerarchie, non è svolto dall’U. K. con ordine e consecutività. 
Le questioni che trattano ordinatamente l'argomento sono, in pratica, la II, 
la I e la VI, e, in parte, la XX, la XXXI e la XXXVII. A loro sono me- 


24 V, Prologo alla Qissat al-gurbat al-garbiyya, ed. cit., p. 293 e sgg. (testo arabo). 

25 Un altro problema, sollevato dall'ordinamento delle nove gerarchie dell’U, K., 
è quello relativo all’eventuale loro omologazione con i 9 piani cosmici, o Adyo: successivi, 
attraverso i quali s’innalza l’anima del myste, secondo il cosidetto « Gran Papiro Magico » 
di Parigi (N. 574 del Supplément grec de la Bibliothèque Nationale). Conoscenze del genere 
dei nove Zdyor, di origine egizio-ellenistico-persiana, possono molto bene essere giunte agli 
ambienti dell’U, K., tramite i cosidetti Sabei di Harran, allievi, secondo la tradizione šiʻita, 
dell’Imam Ga*far as-Sidig, come attraverso l'insegnamento dei circoli alchemici, facenti 
capo a Gabir ibn Hayvn. Ciò, naturalmente, a parte la priorità di una identica esperienza 
concreta, rispetto alla sua formulazione adattata, di volta in volta, a diverse culture spiri- 
tuali in epoche successive. 
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scolate altre domande che trattano argomenti relativi alla cosmologia 
planetaria e subplanetaria, alla soteriologia, psicologia, geografia e storia 
simboliche, al destino degli uomini incarnati nelle diverse razze umane ecc. 
L’opera sembra una piccola enciclopedia rapsodica di insegnamenti prove- 
nienti da diverse scuole, non ancora resi perfettamente omogenei: pertanto 
non mancano incongruenze, contradizioni e ripetizioni degli stessi problemi 
trattati secondo particolari e diversi punti di vista. La maggiore difficoltà 
si incontra allorchè si vuole stabilire una tavola di corrispondenze defini- 
tive fra i simboli principali e le realtà alle quali si riferiscono sui diversi piani 
(questo specialmente è il caso dei numeri settenari, planetari, angelici ecc. 
delle diverse ogdoadi, di alcune pentadi e così via). Ci limitiamo, pertanto, 
ad esporre lo schema dell’emanazione delle gerarchie « pure », cioè non toc- 
che dalla contro-creazione di Ahriman, secondo quelle indicazioni soltanto 
che, nelle varie parti del testo, non patiscono contradizione. 


1- L’emanazione delle gerarchie è preceduta dalla «messa in esi- 
stenza » del mondo archetipale, cioè del Pleroma e del mondo delle « Madri », 
che è simboleggiato dalla formula « bismi’ Hāhi ’r-rahmani ’r-rahîmi » (60), 
che il testo afferma essere scritto dal Re eccelso « sulla linea del limite dei 
limiti » (bar an satr-i gàyat'ul-gàyàt), che è « più inalto di ogni Grandezza » 
(keh az bala-yi haméh balay'i ast). Le diciannove lettere che compongono 
questa giaculatoria in scrittura araba rappresentano la somma dei Dodici 
(cioè le Ummahat, v. supra) e dei Sette (che insieme formano la « Persona» — 
di Dio — simboleggiati, per l'appunto, dalle tre lettere e dai quattro punti 
diacritici che formano in caratteri arabi il vocabolo sa/s, « persona », 23). 

Questi sette sono le sette membra di Dio (haft fawarih-i Malik-i taʻālà, 
63), o le sette forme (haft čehréh, 412-413) che simboleggiano i sette periodi 
divini (haft dawr-i ilahî) della « metahistoria » riflessi nei sette cicli di profezia 
della storia umana. I Sette ed i Dodici vengono evocati nel « vuoto dai mille 
colori » (be-sifi-i hazar rang, 61), collocato fra le « due acque » (dò daryà; 
bahrain) il cui nome è «sfera divina » (keh names ilahiyyat-ast). Il limite 
superiore di questo « Vuoto » («limite » nel senso matematico, in quanto 
il vuoto, esssendo a-spaziale, esclude limite, nell'accezione comune del ter- 
mine) è costituito dal Mare di Biancore (bahr’ul-baidã’), che un passo suc- 
cessivo del testo identifica al cervello umano; quello inferiore, dal barzah, 
cioè dall’opacità assoluta (la « luce nera ») 26 nella quale, per la sua radicale 


26 Il termine « barzah» è estremamente elusivo. Se frequentemente esso assume il 
termine generico di «mondo intermedio » (come il « bar-do » mahayanico), talaltra ha 
quello di tenebra pura, come nella fisica di Suhrawardi (ove si parla del « doppio barzah » 
costituito dalle Sfere Celesti e del mondo degli Elementi Sublunari, ove l'atto dell'Angelo 
trova la sua riflessione nelle « icone » (sanam) delle speci, comprese nella sfera del Mulk: 
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alterità, si riflettono le intenzioni divine (condensate nel bahr'u! baidā’) 27, 
rifrangendosi nella molteplicità delle sostanze, di qua dall’unità essenziale 
del reale (la siràf tesa sull’abisso fra il rawhīd e lo sirk/). Il testo ripete ancora 
che « il cervello simboleggia il Mare di Biancore, mentre lo Spirito cosciente 
(rih-i natiga, mantengo l’intepretazione dell’Ivanow, pur sembrandomi che 
il vocabolo indichi qui la personificazione del 7dyos), sta ad indicare il Re 
eccelso che ha la sua sede nel bianco cervello » (in magz be-dalīl-i bahr'ul- 
baida’ ast, wa în rūh-i natiga be-dall-i Malik-i ta‘alà, keh bar im magz-i 
safid magam darad, 63). Questo medesimo Spirito cosciente, Signore del Vero 
assoluto (hodavand-i hagigat, 83), che si manifesta (zuhūr kard) in quanto 
è contenuto fra la più alta delle altitudini e la più ima delle profondità, è 


v. Š. Y. Suhrawardî, op. cit., pp. 108-119, parte araba). L'Ivanow traduce questo vocabolo 
con « demeure » (« du Très Haut »; W. Ivanow, op. cit., p. 441). Sembra che gli sfugga il 
fatto che si tratta non già di una sede di per sè divina, omogenea alla deità, bensi, al con- 
trario, di un vero e proprio schermo ahrimanico, sul quale le essenzialità divine si riflettono, 
come esseri del creato necessitati dà un insieme particolare di limiti. Del resto, anche per 
Suhrawardi, il barzah è esplicitamente una « negatività ahrimanica » (v. supra) nell'economia 
divina. Quest’aspetto, che già si affaccia nell’U. K., pone il problema circa la doppia fun- 
zione di Ahriman: da una parte esso è lo schermo passivo del divino, il buio assoluto (non 
mancanza di luce soltanto) sul quale si riflette il mondo degli archetipi (i Sette, o i Cinque, 
e i Dodici); d'altra parte esso ha, invece, una funzione dinamica, attiva, di « controcrea- 
tore » (sempre, però, con luce prestata da Dio, v. supra) nella sfera planetaria e sublunare, 
al fine di essere provvidenzialmente lo strumento per la tentazione, la caduta e la successiva 
reintegrazione di Adamo nel mondo di luce. Quanto al termine, da noi adoperato, di « luce 
nera» (aswad nūrāni), v. H. Corbin, L'Imagination Créatrice dans le Soufisme d'Ibn ‘Arabi, 
Paris 1958, p. 46 e, dello stesso Autore, lo studio sopra « L’Interiorisation du sens en hermé- 
neutique soufie iranienne » (Eranos Jahrbuch XXVI, Zürich 1958), ove tratta delle conce- 
zioni di ‘Ali Torka Ispahanî e di ‘Alàoddin Semnānī. Secondo quest’ultimo autore, nel 
corpo sottile dell’uomo vi sono sette centri eterei (l’identica concezione del Laya e dello 
Hatha-yoga), ognuno dei quali distinto, fra l’altro, da un diverso colore. In questi centri 
sono occultamente presenti i sette Dirigenti dei sette cicli di profezia, come altrettanti piani 
di coscienza; fra questi, il « Gesù del tuo essere » è caratterizzato dal colore « nero di luce », 
probabilmente alludendo alla possibilità di resurrezione totale all'esperienza del divino, 
celata nella condizione terrestre (nero=terra). È interessante osservare che, presso i mede- 
simi autori, il XII Imam risiede nell'Isola Verde, situata nel mezzo del Mare di Biancore 
(bahr’ul-baida"). L'esperienza allusa con l'Isola Verde, la Terra Beata, generalmente collo- 
cata nell’estremo Occidente, è propria, come è noto, ad un gran numero di tradizioni reli- 
giose: tanto per fare due soli esempi, da quello del J6 dò giapponese a quella della Tir na-n- 
Og irlandese. 

27 La sintesi delle intenzioni divine esistente nel bahr u/-baida' rammenta molto da 
vicino due concezioni di origine indiana, quella del Garbhadhatu (« Sfera germinale» degli 
archetipi) dello Shin-gon giapponese e quella vedantica del prajiana-ghdna («Sintesi di 
conoscenza »), con cui la Mandukya-upanisad denota il livello di causalità pura (kāraņa) 
del Verbo rispetto a tutti i possibili, la quale si attua in uno stato che, per la comune uma- 
nità, corrisponde alla condizione di sonno profondo. Ivi il Verbo si invera come sintesi 
di soggetto e di oggetto nell’atto della conoscenza, di là dal dispiegamento temporale (v, 
Mandukya-upanisad, ed. Allahabad, 1913, v. 5). 
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tale « per la luce della egoità del Sole » (be-nūr-i aniyyat-i dftab, ibidem) 
inerente al Suo essere. Altrove (412-413) questo Spirito cosciente è identi- 
ficato a Salman — cielo e « Spirito del Capo », ma non si comprende bene se 
qui si raffiguri l’« essere necessario » o l’« essere possibile » di Salman, oppure 
il «luogo » della sua manifestazione archetipa («in questo microcosmo, il 
capo è quello spirito che, a cagione della sua spiritualità (be-rzhaniyyat), 
riceve nome di Spirito cosciente e la cui « imperatività esistenziatrice » (be- 
kuniyyat-e3) (da « kun» — KN - l'imperativo del verbo « essere » con cui si 
effettua l'ordine — AMR - di Dio ed il passaggio dal possibile al necessario) 
è spirito di Gloria e Spirito Supremo » — dar in” dlam-i kūćik sar rih ast 
keh, be-rūhaniyyat, nàm-e$ ndtiga ast wa kuniyyat-e$ rik'ul-galal wa rūķł 
ul-a'zam ast, 412 —. In un altro passo, invece, proprio questo ral'ul-a‘zam 
è identificato alla «cupola del limite dell’eternità pre-esistenziale » che è 
il «baldacchino del Signore eccelso al di sopra della nostra testa; e questa 
cupola è lo spirito supremo secondo il. vuoto dai mille colori» (gubba'i 
gdyat ’ul-azali ćatr-i Malik-i ta‘alà ast bala-i sar-i ma, wa an qubba rūh ul- 
azam ast be-sifr-i hazar rang, 63). Nel paragrafo seguente, U. K. aggiunge 
testualmente che « questo cervello è come la Terra Bianca che sta sopra ai 
sette cieli, allo stesso modo che il Mare Bianco è la Corte che sta sopra ai 
sette Consessi » (wa in magz haméin zamm-i saftd ast, keh az bala-i haft 
āsmān ast, hamtonankeh bahr *ul-baida’ bala-i în haft diwan dargàh ast, 
64). Questo è un punto estremamente importante dal punto di vista delle 
origini delle concezioni del libro, in quanto vi è un’impressionante somi- 
glianza fra Terra Bianca — Mare Bianco — cervello e la « Lucida et Beata 
Terra » manichea 23, eventuale prototipo del buddhista Paradiso di Occidente 
(questo testo, come si è già visto, afferma anche che alla qiyãma « il sole sorge 
ad Occidente »!) di Amitàbha, cioè la cinese « Terra Pura » (Ch’ing-t'u) 29 
Un altro punto importante è che in questo Vuoto supraceleste « dai mille 
colori » al di sopra dei sette Consessi, ove lo Spirito supremo opera la teur- 
gia dei Sette e dei Dodici, è quasi impossibile non ravvisare l’identica conce- 
zione propria ai Tantra mahayAna e $ivaiti dello sinya, o vuoto, in cui si 
individua la suprema coscienza (parasamvid) delle scuole saiva 30 o la 
coscienza-deposito (4/aya-vijfidna) dello yogācara buddhistico, fenomenolo- 
gicamente rapportati allo yoghico « salasrara-cakra », disco dai mille petali, 


28 Epistola del Fondamento, citata da S. Agostino in Contra Epistula Fundamenti, 
13, p. 209 e 15, p. 212, 10 e 22 (Migne, Patrologia, Series Latina). 

39 P, Filippani-Ronconi, Storia del Pensiero Cinese, Torino 1964, p. 149. 

30 V, Kularnava-tantra, ed. A. Avalon, London 1917 (IX, 9): « non vi è più nè un qui 
nè un non-qui. È grande Vuoto, in cui non vi è illuminazione calma, come in un oceano im- 
menso ». Il fatto di non essere « nè qui nè non-qui » richiama al subrawardiano « n4-Kojt- 
abad» (tuogo-senza-luogo) ove si rivela la visione della mistica terra Hārqālyā (H. Corbin, 
Terre Céleste ecc., op. cit., p. 167). 
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che sta sopra al « settemplice corpo causante », centro coscienziale di eterea 
sottigliezza che i Tantra collocano alla sommità del capo, sopra la fonta- 
nula (brahmarandhra) 31. Ivi, secondo i testi $ivaiti, è la sede di Siva, secondo 
quelli buddhisti la sede di Vajrasattva (l’Essenza-folgore), mente essenziata 
di luce (prabhasvaram cittam) incolore, perchè anteriore al dispiegamento 
dei cinque Buddha archetipi, ognuno dei quali si manifesta con un colore 
diverso. Anche nell’U. K. è detto testualmente: « prima ancora che non ci 
fossero cielo e terra e le cinque [creature] fossero state create, verano le cin- 
que luci pre-esistenziali dai cinque colori simili all’arcobaleno e dal loro ful- 
gore si manifestò un’aria simile al Sole » (awwal keh na asman būd wa na zamīn 
būd wa na pané afaridéh būd, pané nir-i qadīm be-pané rang būdand, bar 
mitàl-i qaws-i quzah, wa az $u‘a*‘-i i$in hawd'yi padid dmad mānand-i 
āfiāb, 81) 32. 

Questi cinque archetipi, in un modo non bene chiarito dal testo, ven- 
gono tratti dai sette precedenti: «e questi cinque che il Re eccelso [ebbe] 
creato (in contradizione col passo precedente in cui si afferma che si tratta 
di «luci pre-esistenziali »), si manifestano dalle sette forme: essi sono le 
cinque membra di questo Spirito » (wa dn pané keh Malik-i ta‘alà äfarīdéh, 
az haft cehréh paida-and, pané gawarik-i an ri, 412). 

Queste cinque realtà prototipe, ognuna delle quali simboleggia una fun- 
zione divina, sono; 

Muhammad, «contemperamento degli estremi» (mizaà-i ġāyatī) 
‘Ali, «sboccio del divino » (damis-i ilaht) 
Fatima, «forma del Creatore » (şūrat-i fatir) 
Hasan, « calore solare » (tabis-i horsidi) 
Husain, « comunione divina » (waslat-i izadi). 
Assieme ai Dodici esse costituiscono il « trono » (‘ars) di Dio (68). 


2- L’emanazione delle gerarchie vere e proprie avviene secondo la rifra- 
zione del Pleroma, ridotto da sette a cinque persone (96) per un processo 
che nel testo non è chiarito, in altre otto pentadi, ognuna delle quali simbo- 
leggia la presenza della pentade originaria su di una diversa sfera cosmica 
(118) che, a quanto pare, rappresenta anche un piano dell’essere. Queste 
diverse sfere, chiamate « Consessi » (diwdn) e rappresentate come « Cupole », 


31 V, Safcakraniripana, op. cit., versi 39-49; Padukapancaka, op. cit., p. 95. 

32 Si confronti questa concezione con quella della suprema pentade vajrayanica: 
«nello specchio del vajrasattva [l'Essere di folgore meditato nel proprio cuore] ...il corpo 
del Buddha, agglomeramento di luce dai cinque colori, rifulge e risplende. La percezione 
completa della luce dai cinque colori, che è degradazione della luce Essenziale [‘od gsa/-luce 
assoluta incolore] è barlume della conoscenza pura...» (Dallo rNam Cos rdzogs pa c'en 
poi sku gsum rio sprod, citato da G. Tucci in Indo-tibetica, Roma 1935, HII/I, p. 147. 
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sono Pun l’altra separate da « Velari » (4igab, pardéh) di differenti colori 33. 
In ognuna di loro, come si è detto, il Pleroma iniziale si proietta sotto forma 
di una pentade di Angeli-simboli, le persone dei quali vengono talvolta spe- 
cificate, talvolta taciute. 

La serie discendente di queste gerarchie ha come limite superiore la cosi- 
detta Cupola Bianca, o « Velario dell’estremo limite dell’Eternità pre-esi- 
stenziale » (96) e, come limite inferiore, la Cupola celeste che sovrasta il no- 
stro mondo planetario. 

Come membri del supremo Consesso sono citate le cinque persone 
originarie (Muhammad, “Ali, Fatima, Hasan, Husain, « col completamento 
di Abu Talib al-Atlab e Abd’ul-lah al-‘Ali » — in tutto PU. K. è presente 
una specie di preoccupazione di conciliare le varie pentadi, ogdaodi, ennea- 
di ecc. con la heptade forse più corrente nelle teurgie islamiche). 

Queste stesse persone, nella medesima sfera divina, danno luogo a due 
epifanie: la prima, appena accennata, dei cinque alberi di luce (che ricordano 
una simile concezione manichea 34; la seconda, dei loro stessi cinque animali 
emblematici (Leone, Burāq, Falco Bianco, Fenice Augusta e Duldul), la 
funzione dei quali è rapidamente allusa da cinque verbi più o meno equiva- 
lenti (cantare, lodare, glorificare, celebrare, estollere): essi richiamano poten- 
temente all'immagine dei cinque animali-veicolo-simbolo (vahana) che il 
Mahayana attribuisce ai cinque Tathagata ed ai loro Bodhisattva, e che sono 
oggetto di meditazione estatica 35. Le gerarchie sottoposte a questa suprema 
sono, in ordine discendente: il cosmo rosso, con cinque personaggi non spe- 
cificati, emanati come i successivi dai primi cinque; il cosmo color fiamma, 
con i cinque arcangeli Gibra'il, Mikail, Israfil, ‘Azrà'il e Şūrāfīl; il cosmo 
color agata, o arancione, in cui le cinque Luci appaiono come cinque forme 
splendenti, quelle che l’umanità (basarivyat) denomina ‘agl, nafs (anima), 
fath, gadd, hayal (v. supra); il cosmo smeraldino, con altre cinque entità 
non specificate; il mondo violetto, che è il paradiso tradizionale, ove le cin- 
que Luci si manifestano come cinque 4277; seguono i cosmi color del sole, 
color della luna e color celeste. Quest'ultimo è il cielo che ci sovrasta. In 
queste ultime sfere celesti le cinque Luci si personificano in altri personaggi 
non specificati. 

In pratica le Cinque Luci formano tutte assieme una specie di Colonna 


33 Vi è da osservare che questi «velari» costituiscono altrettante forme di barzah 
nel senso e di « mondo intermedio » e di schermo ahrîmanico, i loro vari colori essendo 
alterazioni della luce incolore riflessa sul buio dell’anti-spirito. 

34 E quella vajrayanica degli «alberi ràla » citata nei Gilgit mss., Srinagar, 1939, TI, 
XVII 

35 Cf. Comparative and critical study of Mantrashastra, by M. B. Jhavery, Ahmedabad 
1944, p. 23. 
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di Grandezza, per usare il termine manicheo che sembra molto calzante 
all'immagine, che, allo stesso modo in cui connette verticalmente tutte le 
gerarchie, « allaccia dal cervello della volta celeste allo spirito di vita umana 
cosciente » (112). Questo, sul piano psicologico umano, condizionato cioè dalla 
caduta di Adamo, appare come «luce inversa », come «lombra che dal 
cervello si è distesa fino al cuore nero » (ibidem). 

L'immagine evoca quanto già detto circa il barzah e lo aswad nirani, che 
sul piano divino è lo schermo su cui si riflette l’epifania delle gerarchie; su 
quello umano, invece, costituisce il limite al quale si è assoggettata l'umanità 
con la caduta, in un mondo ahrimanico il cui principio giace fuori di sè. Il 
capovolgimento di tale limite, cioè il mi‘r4g, costituisce il ritrovamento della 
dimensione spirituale (rūłānī) e luminosa (nùrdnî) del proprio essere e la 
sua reintegrazione alla primordiale essenza. 


(UMMU’L-KITAB) 


196]... 

(Sa Questione) Allora Ga‘far-i Gu*fi disse: « O mio Signore, se non ti 
sembra fastidioso, rendi chiare e perspicue a questo servitore la qualità, 
il significato e la maestà dei divini Consessi (diwan-havi ilāhī) e di que- 
ste Luci che da Consesso a Consesso fungono da collegamento ». 

1 Allora disse Bagir: « Questo [è] il velario dell’estremo dell’eternità pre- 
esistenziale (parda-i gayatu'l-azal) che di sopra al Mar Bianco (balrut 
baida°) si stende e la Persona del Re (3afs-i malik) — ne sia esaltata la 
gloria e la maestà! — e Muhammad e ‘Ali e Fatima e Hasan e Husain 
sono le membra (gawdrih) di questo Consesso, col completamento di Abū 
Talib e di ‘Abdu’lHah al—‘Ali; le cinque [97] Luci [procedenti] da queste 
cinque Potestà 36 sono [l'un l’altra] collegate in questo Mare Bianco, 
così come [avviene per] gli alberi del Paradiso, i rami e le foglie dei quali 
si traggono dalla luce del calore divino (az nar-i tabis-i ilahî); il Leone 
(Ser), Burāq, il Falco Bianco (bdz-i safid), la Fenice Augusta (Humay- 
humayin) e Duldul che è indicazione della divinità (dalil-i il@hiyyat), 
sono siti in cima a questi Cinque Alberi dove, cantando, lodano, glori- 
ficano, celebrano ed estollono: « Loda Iddio quanto v'è nei cieli e quanto 
v'è in terra, [Lui] il Re, il Santissimo, il Possente ed il Saggio! » (LXII, 1). 
[98] Buràq è [derivato] dalla luce di Muhammad, Duldul dalla luce di 
“Ali, il Leone dalla luce di Fatima, il Falco Bianco dalla luce di Hasan e 


36 T.: pan Malakan (Cinque Angeli), o panë Malikan (Cinque Re); variante T.: 
pang Makān (Cinque Luoghi, Cinque Dignità). 
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la Fenice Augusta dalla luce di Husain: di queste [cavalcature] è ornato 
il Mare Bianco. In esso [è] tutta la grandezza che vi è nella Cupola Bianca 
(qubbat’'ul-baida”), la cui ampiezza [abbraccia] mille e più volte quella 
degli altri Consessi: « E, quanto al paradiso, la sua estensione è come quella 
del cielo e della terra » (LVII, 2). Il Duldul di “Ali 37 simboleggia (dalil) 
i Credenti (mu’minan), le Guide (nagiban) ed i Nobili (nagiban) per 
il Re eccelso (sic!); [99] Burāq provvede di luce e calore in questo mare 
della divinità entro i sette angeli; il Leone ed il Falco hanno battuto 
centomila penne su penne (oppure: raggio su raggio — par andar par zadé- 
and) a cagione della luce e del calore divino [che] rendono la Cupola 
Bianca luminosa e splendente; la Fenice Augusta ha disteso la [sua] 
ombra sui Naqib ed i Nafib e questo rivo di Acqua di Vita è fluito (ğīy-i 
ab-i hayàt) « ...di ombra distesa e di acqua scorrente... » (LVI, 29-30). 

2 Sotto questa Cupola Bianca vi è il velario color rubino (pardé-i yāqūt- 
rang), entro il quale sono venute a manifestarsi le Cinque Persone dalla 
radice dell’albero [100] Țūbà. Di questo [è] anche conferma (tasdig) il 
Consesso dell’estremo limite degli estremi (diwàn-i gayatu'l-gayat) nel 
velario color rubino. E dal Consesso dell'estremo [limite] degli estremi 
centoventiquattromila luci multicolori 38 come l’arcobaleno si mani- 
festano nel Mare Bianco e centoventiquattromila luci sono discese in 
questa cortina che è del colore di rosso rubino. [Ed è] la Parola di Lui, 
l’Eccelso: « Ma non vedete come Iddio creò i sette cieli Puno sull'altro 
e pose la luna in essi a lume e vi collocò il sole [101] a lucerna? E Dio 
vi fece sbocciare dalla terra a mo’ di piante... » (LXXI, 14-16). Cioè, 
Iddio eccelso creò in questi Consessi un certo numero di luci e spiriti, 
ornandolli col] sole e la luna e gli alberi luminosi. 

3 Sotto a questo velario ve n’è un altro color di fuoco nel quale vengono a 
manifestarsi Cinque Persone [procedenti] dal velario color rubino, il 
nome delle quali è Gibri'il, Mika"il, Asràfil, ‘Azrà’il e Şūrā’il. Ed egual- 
mente centoventi [102] quattromila luci [provenienti] dal velario color rubino 
si manifestano in questo velario. [Ed è] la Parola di Lui, l’Eccelso: « Lu- 
ce su Luce. Egli dirigerà alla Sua Luce chi vorrà; Iddio propone allegorie 
agli uomini» (XXIV, 35). Questa luce tutti hanno descritto di color 
fuoco: il mare color fuoco è come un mare [simile alla] vampa del fuoco 
che irraggi su cristallo bianco in tal modo da non potersene [descrivere] 
bellezza, splendore, ordine e qualità. In questo Consesso sono tante luci 
e spiriti da non potersi dire. 

4 [103] Più in basso di questo Consesso vi è un velario color cornalina (par- 
déi ‘agig-rang). Dal Consesso color di fuoco, cinque luci, [procedenti] 


37 T.: ‘Gli (eminente). 
38 Corrispondenti ai 124.000 nabi’ della tradizione esoterica musulmana. 
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dai cinque Angeli (mala’ikatàn, sic!), si manifestano in questo Consesso 
color cornalina, [le quali] si insediano in questo medesimo Consesso 
sotto la specie di cinque immagini risplendenti (pan sùrat-i nigarim), 
le quali presso gli uomini sono denominate: Intelletto (‘ag?), Anima 
(nafs), Vittoria (fath), Gloria (gadd), Immaginazione (faydl) «...(e sarà 
venuto il Signore) e l’Angellicità] a schiera a schiera...» (LXXXIX, 
23). Queste centoventiquattromila aure luminose (kulla-hāyi nirin) in 
questo Consesso sono altrettanto luminose e splendenti quanto cento- 
mila soli e lune misti a rosso (keh be-surhi bi-mizad) e l’apparire divino 
[104] è il loro cibo ed alimento (zuhiri ilahi hword-6 hworiš-i išān 
ast). È Parola dell’Eccelso: «...la fonte [Kāfūr] donde bevono i servi 
d’Iddio, facendone scorrere il flusso... » (LXXVI, 6). 

5 Sotto questo velario v’è quel Consesso il colore delqualeè verde smeral- 
dino ed egualmente in questo Consesso si manifestano centoventiquattro- 
mila lumi splendenti e ceri lucenti di color verde; le cinque grandi luci 
[procedenti] dai cinque (sic!) Consessi color cornalina vi sono ordinate 
a schiere e centomila uccelli multicolori e pavoni splendenti e belli [105] bat- 
tendo penna su penna si dispiegano e cantano lode e gloria al Re Altis- 
simo, con mille voci e trilli ed in mille maniere, a riprova della Parola 
d’Iddio l’Eccelso: «...Forse non guardano gli uccelli che stanno sopra 
di loro stendendo e rinserrando le ali? Non li sostiene in aria altri che il 
Misericorde? » (LXVII, 19). 

6 Sotto questo v'è una cupola color viola, che denominano i giardini del 
Paradiso ($anndtu |-ferdaus): in questo Consesso color viola si trovano 
centomila sfere (güy-hã) luminose ed auree, profumate (riyahin-i rūhin) 
con rivi fluenti (rzd-hdyi ravàn). 

Questi sono i castelli del Paradiso (gasr-hayi behest) [106], sotto ai 
quali scorrono i quattro fiumi, detti [rispettivamente] di vino, di latte, 
di miele, di acqua pura scorrente ed acqua di vita (db-i s@ft ravān-ō 
@b-i zindigànî). 

Cinque grandi luci, [provenienti] da questi cinque Consessi, si librano 
sopra i castelli, le quali [luci] sono chiamate ie Hari. Ed è la Parola del- 
l’Eccelso: « Ninfe custodite nei tabernacoli » (LV, 72). L'acqua di vita 
è la loro favella (ãb-i zindigani nutg-i išān ast) per la lode di Dio Eccelso 
— Ne sia esaltata la grandezza! — Il fiume di vino è la loro scienza pratica 
(‘ilm-i néfi*) — il fiume di latte è la loro scienza esoterica (‘ilm-i batin) 
— il fiume di miele è la loro scienza inspirata (‘ilm-i wahi). Di questo 
Consesso [107] dell’estremo degli estremi dell’eternità pre-esistenziale 39 
dice la Parola dell’Eccelso: « La parabola del paradiso che è stato pro- 
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messo ai fedeli è questa: in esso sono fiumi di acqua incorruttibile e fiumi 
di latte, il gusto dei quali non muta, e fiumi di vino soave ai beventi e 
fiumi di miele depurato ». (XLVII, 16-17) E così pure in questo velario 
brillano centiventiquattromila lampade fulgenti. 

Sotto a questo Consesso vi è un velario color del sole: centoventiquattro- 
mila lampade e ceri lucenti da quel [108] velario color viola si manife- 
stano in questo velario color del sole; in questo Consesso, poi, vi sono 
cinque luci che sono capi e generali di queste luci (sar-6 salari n nūr- 
hā) «...in essa vi è una lampada: la lampada sia in un cristallo ed il 
cristallo sia come fosse una stella... » (XXIV, 35). 

Questo Consesso è come il mare ed [è] un’essenza tratta dalla luce divina 
(lubabi az nūr-i ilahi); centoventiquattromila fiumi scorrono in questo 
mare (dar in bahr ravan gasté-and), sicchè il manifestarsi del loro ardore 
questo mondo non potrebbe sopportare. Dice la Parola di Lui, l'Ec- 
celso: « allora ponemmo il sole [109] sovra di esso a guida, indi lo riti- 
rammo a noi con facile ritiro. Egli è quegli che pose a voi la notte come 
veste... » (XXV, 47-49) 

Da questo velario sono egualmente discesi cinque colori nella cortina 
color di luna e centoventiquattromila luci simili ad arcobaleni (gaws-i 
quzal) intrecciate in questo velo color di luna, a mo” di serti fulgenti 
ed ‘aloni solari. Centomila lumi di luna e ventiquattromila lune piene 
della quattordicesima notte, schierate in questo velario, fanno tutte la 
lode di queste cinque luci, come attesta la Parola di Dio — che sia esal- 
tato e glorificato! — [110] « ...sì che tocchi la luna e la notte non preceda 
il giorno, ma ogni [astro] volga nel proprio cielo » (XXXVI, 40). E il 
ridwan (pienezza-di-beatitudine) del paradiso (ridwan-6 behest) sono 
queste cinque luci ed i cinque colori [procedenti] dagli angeli che li so- 
vrastano. Ne è testimonio la Parola d’Iddio — che sia esaltato e glori- 
ficato! — «...e buone dimore nei giardini dell'Eden ed il beneplacito 
(ridwan) di Dio sarà maggiore. Questa sarà la grande felicità! » (IX, 73). 
Dal velario color di luna si manifestano egualmente le cinque luci in questo 
Consesso color lapislazzuli e centomila luci e spiriti e menti (sad hazār 
nūr wa rūh wa arwah) [111] ne manifestano lode e glorificazione, mentre 
gli astri e le stelle splendenti compiono il sacro giro (fawdf) attorno a 
loro. 

Centoventiquattromila luci si manifestano in questo mondo da quel 
celeste baldacchino (pardé’i ābgūn), collegandosi entro i cuori dei Pro- 
feti (peygambardn), dei Santi (awliva) e dei Legati (awsivà). A cagione 
di queste luci i loro cuori sono talmente splendenti, che il velo innanzi 
a loro viene sollevato, sì che essi divengono possenti e capaci per qua- 
lunque cosa che abbiano voluto [112] o vogliano. 

Ed il Signore [riprese]: «O Ga‘far-i Gu*fi, questa luce e quella che è 


[23] Note sulla soteriologia, ecc. 133 


collegata ai cuori degli Imam del Tempo (Imām-i Zamdan), mediante 
la quale [dal]la cupola dell’estremo degli estremi dell'eternità pre-esisten- 
ziale (qubba’i gayatu'l-gayat-i azalt) connette Consesso a Consesso e 
[li] allaccia, dal cervello della volta celeste allo spirito della vita umana 
cosciente (az magz-i qubba'i abgin tā be-rihu'l-haywai-i nāțiqa), e 
dal cervello l’ombra è distesa fino al cuore nero (az magz sāyéh bedin 
del-i siyah gostardé-ast). 

Ed altrimenti questi Esseri rigogliosi (sarsabzan) dicono: «L'ombra 
del Signore non cade sulla terra ». E la terra è il cuore ed il Signore [113] 
è questa luce che si collega al cuore. E questo spirito cosciente (rūh-i 
nariga), [che] sta a simboleggiare (be-dalil) il Re sublime, è di siffatta 
luce, sia che voglia ritornare a questo cuore e sia che voglia ri-essere 
a quel baldacchino del Re eccelso (bedan datr-i malik-i ta‘alà bāz-ša- 
vad), [cioè alla] volta di sconfinata infinitudine. 

Le cinque luci [che procedono] da tale volta azzurra (qubba’i abgin 
firmamento) sono collegate a questo spirito cosciente; il loro rispettivo 
nome è: contemperamento degli estremi (mizāğ-i gdyatî), sboccio di- 
vino (damis-i ilaih), ardore solare (tabis-i 4*orsedi), comunione divina 
(wuglat-i izadi) e sguardo del fedele (nigah-i mu minî). 

Ogni pentade esistente in questo mondo procede da queste cinque luci 
[come] Muhammad, ‘Ali, Fatima, Hasan e Husain, l’ombra dei quali 
non cade a terra; queste sono le cinque Luci, le quali sono collegate 
allo spirito cosciente e lo spirito cosciente, che è il Signore [114], ha get- 
tato la Sua ombra su questa terra il cui nome è cuore. 

Lo spirito senziente (rūh-i hissi) che è in questa dimora di acqua (pané'i 
ab) e [quello] di resistenza (mu‘tarida), che è nella dimora del vento 
puro (hané’i bad-i pak), ornano questa luce, dalla [quale] i sette cieli 
della Corte e Consesso (dargàh-6 diwan) sono connessi a questo cuore, 
come una gomena e corda ad un serto luminoso (din habl-6 rasani be- 
silsila’i nirin); e questo spirito cosciente ordina a questi due spiriti di 
afferrarsi a questa catena divina, e mediante tale ascensione (mi*r43), 
porsi più in alto, a fede di quanto dice la Parola di Dio, che sia esaltato 
e glorificato: « ...dacchè già s’afferrò ad ansa saldissima » (II, 257). 
Questo cuore sta ad indicare la [115] terra, che è la sede dei Resistenti 
(magarr-i mu‘taridàn), una metà della quale è miscredenza e tenebra 
ed una metà è luce e clemenza. Il significato dello spirito senziente è 
miscredenza (kufr, oppure copertura, velo, kafr) [per cui] Adamo è 
condannato per l’ingiustizia (o tenebra) (Adam madmim-i zulmat ast); 
lo spirito di resistenza è nella dimora del vento e del sole; lo spirito sen- 
ziente è nella casa dell’acqua e della luna. 

È Parola dell’Eccelso: «...Il sole levantesi...» (VI, 78) «...e la luna 
levantesi... » (VI, 77): il Mi‘rag dalla sede è collegato a questo spirito, 
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così come [il mi‘räğ] di Muhammad ed ‘Alī sono lun l’altro connessi. 
Nello stesso modo in cui [questo mi*ràg] è il collegamento fra il celeste 
velo e lo spirito razionale dei Fedeli, così pure essi sono [in lui] Pun 
l’altro collegati fino a [l limite della] divinità (14 de ilahiyyat). E allorchè 
si dice che il re (644544) è l'ombra del Signore, gli è [per dire che] è que- 
sto spirito di vita del cervello (rāhw’l-haywāt-i magz) il quale ha la sua 
ombra in questo cuore « ...e sta Iddio sul trono e l'ombra di Dio è sulla 
terra » (ar.). 

Questi cinque personaggi intimi (4assegan), Consesso per Consesso, 
proiettano la loro ombra sullo Spirito Provato (rif-i mumtahana) e 
questi cinque non sono mai... assenti dal mondo (hargiz... az dunyà 
éd'ib na-baSand); a parte ciò, in ogni [Consesso] il nome- loro è Muham- 
mad e “Ali e Fatima e Hasane Husaine, dall’alto del trono fino in basso 
sulla terra, non esiste nulla nè alcunchè vuoto di loro. Ogni pentade che esi- 
ste sulla terra deriva dalla luce e dal calore di questi cinque: le cinque 
luci che stanno attorno al volto dell’uomo (keh bar dim-i mardom hami- 
gardand) sono anch'esse a indicazione di ciò; così come ogni mano è 
di cinque dita; cinque sono gli strati dell'occhio e cinque i precetti di Mu- 
hammad, in tal modo che si dice — è Parola dell’Eccelso - «O Profeta! 
certamente mandammo te a testimone, annunciatore, minacciatore ed 
invocatore di Dio per consenso Suo [119] ed a lampada illuminante: 
annuncia ai credenti... » (XXXIII, 44-46). 

Questa è la spiegazione dei Consessi del mondo divino. 


